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論女神對原始生命觀的演述及其詩學意義 
林雪鈴∗ 
摘要 
女神與原始生命觀之間的相互詮釋關係，包括了「女媧化生」與化育的力量；「羲
和御日」、「常羲浴月」與時間的運轉；「女夷司春」、「青女佈殺」與生長的秩序；「西
王母賜不死藥」與死亡的現象等等，而構成此一現象的原因，在於兩者的建構源出
於共通的心靈基礎—母性。母性（maternity）可分為自然與社會兩個層面，自然母
性包括母體、生育及親子關係，社會母性包括母職、母儀與倫常孝道。原始生命觀
與女神形象的塑造，均以母性為基礎，受母親原型影響，且同樣在母與子、自我與
自我所從出的認知架構下發展，因此形成女神既是自我的化身，又是自我命運之施
造者的疊合現象。此一疊合使女神文學具有在書寫中檢視自我存在的特殊詩學意義。 
關鍵詞：女神、生命觀、詩學、隱喻、母親原型 
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Goddesses and Primal View of Life:  
Mutual Explications and Poetic Implications 
Xue-ling Lin∗ 
The mutual explications existed between the idea of goddesses and the primal view 
of life are manifest in the following instances: “Nuwa Huasheng [Nuwa creating life]” 
and the power of creation; “Xihe Yuri [Xihe carrying the sun on a carriage],” “Changxi 
Yuyue [Changxi bathing the moon]” and the evolution of time; “Nuyi Xichun [Nuyi 
managing spring],” “Qingnu Busha [Qingnu spreading death]” and the ordering of growth; 
“Xiwangmu granting elixir of life” and the phenomenon of death, etc. All these 
relationships originate from a shared spiritual foundation－maternity. Maternity contains 
both biological and social aspects. The former involves the maternal body, giving birth 
and mother-child relationship; the latter includes motherhood, the paragon of motherhood 
and ethics and filial piety. The primeval view of life and the shaping of goddess figure are 
based on maternity and influenced by the mother archetype. Similarly, both are developed 
under the cognitive framework of mother-child relation, self and the origin of self. As a 
result, the goddess is the incarnation of self and the manipulator of one’s own fate. 
Accordingly, the literatures on goddess have their unique poetic implications of 
examining the existence of self in writing. 
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一、前言 
母親多為人類生命經驗中最初的他者，人們透過主要的育養者--母親建立起世界
觀與主體意識，於是在對外界發出意義詮釋的同時，無論是自我存在的感知或看待
外在世界的維度，背後均往往潛藏著一個受母性經驗影響的心靈基礎，而這也就是
精神分析學者所稱的「母親原型1」。 
母親原型是先民在經歷無數的典型經驗後，所凝結出的精神形式。2母親原型與
女神的關係，如路揚在《精神分析文論》中所闡述： 
母親作為原型使人想起無意識的、自然的和本能的生命。母親原型派生出「大
地母親」（Great Mother）的概念，榮格說，大地母親是屬於比較宗教的領域，
變異出形形色色的母親女神形象。3 
將精神分析學對母親原型的詮釋，結合宗教學中以聖與俗4劃分存在差異的理論
來看，女神的擬塑可以說是：在母親心理原型的基礎上，將女性育養生命的特質，
以及個人在親子關係所感受到的孺慕依戀之情加以神聖化，所擬塑出來的對象。人
們將自我與女性相處時的種種心靈經驗投射到女神上，幻變出形形色色生命的母
親。例如對母親溫情的眷戀變形為女神的誘惑、對母親威能的記憶變形為女神在困
境中的幫助等等，女神映照著心靈對生命的種種感受，並深受母親原型影響。 
母親原型是原始生命觀和女神形象建構的共通基礎，並使兩者具有特殊的相互
詮釋關係。生命觀在母親原型的影響下建立，因此形成以天地為一循環不盡、規律
恆常、具有重生力量之母腹的「母性宇宙」思維；而透過將母親形象神聖化所建立
出來的女神，便是此一母性宇宙的孕育者與主宰者。由於心靈主體與天地間，被感
知為彼此生命相聯繫的一體化關係，因此此一母性宇宙能夠在信念中真實的存在。 
經由此一母性宇宙思維基礎下所擬塑出來的女神，透過自我的母性經驗，被投
                                                 
1 「原型」的概念，如路揚，《精神分析文論》（王岳川主編，《20 世紀西方文論研究叢書》，濟南：
山東教育出版社，1998 年），頁 99：「原型只有通過後天的途徑才能被意識所知，他賦予一定的精
神內容以明確的形式。因此，原型是本能的表現，本能在幻想中表現自己，時常是僅僅通過象徵意
象表現它們的存在，這些表現便是原型。」 
2 [瑞士]C.G.容格〈論分析心理學與詩的關係〉解釋原型（archetype）為：「原始意象或原型是一種形
象，或為妖魔，或為人，或為某種活動，它們在歷史過程中不斷重現，凡是創造性幻想得以自由表
現的地方，就有它們的蹤影，因而它們基本上是一種神話的形象。更為深入地考察可以看出，這些
原始意象給我們的祖先的無數典型經驗賦以形式。可以說，它們是無數同類經驗的心理凝結物。」
又〈集體無意識的概念〉從集體無意識與個體無意識的差別解釋原型：「集體無意識是人類心理的
一部份，它可以依據下述事實而同個體無意識做否定性的區別：它不像個體無意識那樣依賴個體經
驗而存在，因而不是一種個人的心理財富。個體無意識主要是由那些曾經被意識但又因遺忘或抑制
而從意識中消失的內容所構成的，而集體無意識的內容卻從不在意識中，因此從來不曾為單個人所
獨有，它的存在毫無例外地要經過遺傳。個體無意識的絕大部分由『情結』所組成，而集體無意識
主要是由『原型』所組成的。」收入葉舒憲選編，《神話—原型批評》（西安：陝西師範大學出版社，
1987 年），頁 100、104。 
3 路揚，《精神分析文論》，王岳川主編，《20 世紀西方文論研究叢書》，頁 101。 
4 如伊利亞德：「神聖總是顯示自身為一個完全不同於自然狀態中的實體。……對神聖第一個可能的
定義，便是它與凡俗相對立……人之所以會意識到神聖，乃因神聖以某種完全不同於凡俗世界的方
式，呈現自身、顯現自身。」伊利亞德（Mircea Eliade）《聖與俗—宗教的本質》（臺北：桂冠圖書
有限公司，2000 年），頁 60-61。 
4 William James 著，蔡怡佳、劉宏信譯，《宗教經驗之種種》（臺北：立緒文化事業有限公司，2001
年），頁 33。 
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射為母親、被意識為自我生命的創造者、保護者、掌控者；而女神所處的母性宇宙
──「天」，也同樣因為此一心靈背景，而被意識為具有創造、保護、掌控自我生命
的母性力量。於是母性的宇宙、以及在此一思維的作用下所擬造出來的女神，既是
自我的生命經驗的投射，又是高高在上的、自我生命的創造者與掌控者。這種存在
著主客差異、既創造又被創造之差異的關係，提供了女神作為生命經驗之隱喻的珍
貴裂隙。在女神的隱喻書寫中，作者得到面對面觀看生命，書寫自我的生命感懷。 
本文的寫作，便意在於探討生命觀與女神間此一詩學聯繫的內在背景。首先分
析原始生命觀與女神的相互詮釋關係，舉例探討女神如何演述原始生命觀，以呈現
女神形象透過原始生命觀塑造；而女神的種種勞作施為又均為原始生命觀之具體化
現的特殊現象。其次從母親原型與主體意識之形成、世界觀之形成的關係，闡述女
神與生命觀何以呈現出相互詮釋、同質同構的現象，並延伸出關於女神書寫之詩學
意義的討論。 
二、女神對原始生命觀的演述 
中國神話裡所記述的原始生命觀，至少包括了：盤古神話中生命的生死現象、
轉化再生的思維；太陽神話中時間的前行輪轉、生命狀態的生長變化；季節神話中
生命的週期變化性及其秩序；不死神話中對生命延續的渴望、長生的可能等等。這
些原初的生命思維，同時也在女神角色、性情、作用等形象的擬塑上被呈現出來，
初步來看，女神如同是擬人化、對象化的生命觀。以下將從「化育力量的存在」、「時
間之輪的運轉」、「生長變化的秩序」、「死亡現象的超越」四個方面試加舉例論述： 
（一）化育力量的存在：以「女媧化生」為例 
女媧可謂是歷時最古遠、影響地域最為廣被的女神，其地位，如同楊利慧《女
媧的神話與信仰》所述： 
女媧神話是我國最古老的神話之一，即使從文字記載來看，也已有二千
多年的歷史，可見它的淵源之久遠了。在以後漫長的歲月中，它不僅出
現在文人史官筆端、墓刻畫像之中，而且還一直活躍在民間大眾的口頭。
它的流布區域，也擴展到幾乎全中國，不僅在漢民族中具有較大的影響，
在一些少數民族中也有存在。它的生命力和流傳力可謂強矣！5 
女媧神話影響力久遠而普遍的原因之一，或許在於其展示了生命觀中十分核心
的部分，亦即生命化育動能的存在。這可以從相關記載中，一致性的以「化」來形
容女媧的角色功能看出來。如《山海經･大荒西經》有： 
有神十人，名為女媧之腸，化為神，處栗廣之野，橫道而處。郭璞注：女媧，
古神女而帝者，人面蛇身，一日中七十變，其腹化為此神。6 
漢･許慎《說文解字》釋「媧」字為： 
媧，古之神聖女，化萬物者也。7 
又如《淮南子･說林》： 
黃帝生陰陽，上駢生耳目，桑林生臂手：此女媧所以七十化也。8 
                                                 
5 楊利慧，《女媧的神話與信仰》（北京：中國社會科學出版社，1997 年），頁 82。 
6 袁珂校注，《山海經校注》（成都：巴蜀書社，1993 年），頁 445。 
7 漢･許慎著，清･段玉裁注，《說文解字注》（臺北：黎明文化事業有限公司，1974 年），頁 623。 
8 何寧，《淮南子集釋》（北京：中華書局，1998 年），下冊，頁 1186。 
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化本字為「匕」，後衍出人字邊，許慎《說文》：「匕，變也。」段注引《禮記･
大宗伯》：「能生非類曰化，生其種曰產。」9可見「化」本義為「變」，與「產」有
所不同，產與所產是「生其種」，指同一品類增生、派分出新的個體，而化與所化卻
是「能生非其類」，《山海經》中女媧為蛇身，所出為人身，這便是化；《說文解字》
中女媧為神聖女，所出為萬物，這也是化；女媧為神，摶土所造為人，這也是化。
這些記載展示了女媧具有化育的動能，這個動能是原始生命觀的核心。由於化育力
量的發動，於是有生死、於是有四時之規律，生命產生了秩序，並因此源源不絕。 
天地間具有化育功能的物象，莫過於滋長萬物的土地。其形為土，卻能化生出
各類各種的礦、植物，而在土地化生功能的發揮中，植物生長所需的陽光（火）與
水，則是助使化生作用運轉的重要動能。若將此一「火、水助使土地化生萬物」的
直觀現象，對應到女媧摶土造人、煉石補天的神話中，可以看出一些形象擬塑的端
倪。 
《太平御覽》卷 78 引《風俗通》： 
俗說天地開闢，未有人民。女媧摶黃土作人，劇務，力不暇供，乃引繩
於絚泥中，舉以為人。10 
《淮南子･覽冥》： 
往古之時，四極廢，九州裂，天不兼覆，地不周載，火爁炎而不滅，水
浩洋而不息，猛獸食顓民，鷙鳥攫老弱。於是女媧鍊五色石以補蒼天，
斷鼇足以立四極，殺黑龍以濟冀州，積蘆灰以止淫水。蒼天補，四極正，
淫水涸，冀州平，狡蟲死，顓民生。背方州，抱圓天，和春陽夏，殺秋
約冬，枕方寢繩，陰陽之所壅沈不通者，竅理之，逆氣戾物傷民厚積者，
絕止之。11 
女媧所據以造人的為「土」，所據以補天的為土中所出之「石」，這是大地化生
力量的變形展現；而用以摶土的「水」，以及用以煉石的「火」，不也正是助使土地
發揮化育作用的動能，亦即萬物滋長所需的太陽與水。因此說女媧的形象確實演述
了生命所具有的化育力量。《抱朴子･釋滯》所謂「女媧地出」，12不管「地出」指向
的是蛇圖騰、陰氣的發動或者其他意涵，均呼應了「火、水助使土地化生萬物」的
思維。 
而在造人補天活動中作為動能的火與水，同時也是「日」與「月」、「陽」與「陰」
的象徵。13日為太陽、月為太陰，《論衡･說日》有：「夫日者，火之精也；月者，水
                                                 
9 漢･許慎著、清段玉裁注，《說文解字注》，頁 388。 
10 宋･李昉編纂，夏劍欽、王巽齋校注，《太平御覽》，第一冊，頁 672。 
11 何寧，《淮南子集釋･覽冥訓》，頁 479-480。 
12 王明，《抱朴子內篇校釋》（北京：中華書局，1985 年），卷八，〈釋滯〉，頁 154。 
13 案：日、月的運行與變化，促使人類產生時間的概念，並將人生命狀態的變化，附合到日月的狀
態變化中，形成日出為生、日落為亡、月為復活重生之日的神話生命思維。但這是一個初期的具
象表徵。等到思維產生進一步的抽象化、類化發展，延伸出火與水的觀念，於是以日為火、以月
為水。火與水，被認知為日、月的精粹，內在的動能，與火、水有關的事物，也可以被類化為受
日、月之力量的鼓動而發生。到了後代，日/月、火/水又進一步抽象發展為陽與陰的概念，形成漢
文化中宇宙天地的二元生化哲學。又，日、月為生命概念產生的源頭，同時也被視為生命本身，
火、水為其中的精粹，能催動生命的變化成長，因此成為許多與生命有關之儀式的重要媒引，比
如宗教民俗中常見的跨火越水儀式；神話故事中，后羿欲上崑崙山取得不死藥，不死藥代表跨越
了生命時間的限制、蘊藏了宇宙神秘的生生之源，因此所在的崑崙山由火與水守護，后羿必須征
服火與水，方能取得天地的生命力量。 
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之精也。」14可見日/月、陰/陽代表天地間二元化生、輪轉不息的生命動能。女媧能
夠同時運用此二元力量，進行創造生命（造人）、彌合宇宙（補天）的活動，地位自
非一般。又，在女媧早期記載中本無配偶—伏羲，顯示其化育功能最初是一個獨立
自足的系統。其背景或如伊利亞德《聖與俗—宗教的本質》所提到的：「女人被象徵
性地視為與土地是一個整體，生小孩被認為是土地生育力的一個變體……在某些宗
教中，大地之母被想成自身就具有懷孕能力，不需要助產者。」15如今伏羲女媧圖象
中普遍可見的伏羲持日、女媧持月，蛇尾相纏以示發揮化育功能的形象，咸被指為
二元分化後的晚期詮釋。 
（二）時間之輪的運轉：以「羲和御日」、「常羲浴月」為例 
從創造生命的形式看來，羲和、常羲與女媧似乎具有神格定位上的差異。女媧
自身等同於化育的力量，是人類生命的源頭，並且具有彌合宇宙、保護生命的高度，
羲和、常羲則是育生日月的母者，是推動生命時間前行的維護者；而當時間失序，
例如在十日並出的故事中，羲和常羲並未被賦予修復生命秩序的功能；又，女媧透
過象徵日、月生命之動能的水與火，化育生命、修補宇宙，羲和、常羲則是女媧所
化育之生命、所彌合之宇宙的啟動者與確保者。可見兩者高度不同，且是下一序位。 
學者指出羲和所生之日，數量為十，常羲所生之月，數量為十二，反映了當時
十日為一旬、十二個月為一年的曆法概念。十日一旬，即甲、乙、丙、丁、戊、己、
庚、辛十日干，說見王充《論衡･說日》：「禹、貢（益）《山海經》言：『日有十。在
海外有湯谷，上有扶桑，十日浴沐水中；有大木，九日居下枝，一日居下枝。』《淮
南書》又言：『燭十日。堯時十日竝出，萬物焦枯，堯上射十日。』以故不竝一日見
也。世俗又名甲乙為日，甲至癸凡十日，日之有十，猶星之有五也。」16又如管東貴
〈中國古代十日神話之研究〉引述藤田豐八、朱熹、郭沫若等對十日神話發生背景
的研究，最後亦得出：十日神話源自十干紀日較為可信的說法。17 
而在月亮方面，王孝廉在《中國的神話世界—各民族的創世神話及信仰》中論
及常羲所生的月亮十有二，與當時的曆法觀念有關： 
月亮的母親常羲也就是「大荒西經」所見的母月「女和」，這自然是古代
的人透過神話去說明一年中有十二個月的事實，這神話是古代曆法產生
了以後才有的。18 
從羲和所生之日的數量與十日干有關，常羲所生之月的數量與一年十二個月有
關，可知此二位女神的擬塑，亦即其形象背後生命觀的投射，明確與時間有關。羲
和、常羲兩位女神的故事，可以說是解釋時間之開啟與運轉的神話。太陽、月亮東
昇西沈的運轉現象，具有規律性、週期性，是人們藉以表述時間觀念的主要象徵，
羲和、常羲誕育了作為時間象徵的日月，因此具有「開啟」的作用，而關於羲和駕
日車、職出入的說法，則表現出使「運轉」的功能。 
關於羲和、常羲之產育日月，記載中以「浴」來表達。見《山海經･大荒南經》： 
                                                 
14 黃暉，《論衡校釋･說日》，頁 507。 
15 伊利亞德（Mircea Eliade），《聖與俗—宗教的本質》（臺北：桂冠圖書有限公司，2000 年)，頁 188。 
16 黃暉，《論衡校釋･說日》，頁 507-509。 
17 管東貴，〈中國古代十日神話之研究〉，頁 122，收入古添洪、陳慧樺編著，《從比較神話到文學》
（臺北：東大圖書公司，1988 年）。 
18 王孝廉，《中國的神話世界—各民族的創世神話及信仰》（臺北：時報文化出版企業公司，1987 年），
下冊，頁 492。 
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東南海之外，甘水之閒，有羲和之國。有女子名曰羲和，方日浴于甘淵。
羲和者，帝俊之妻，生十日。19 
郭璞注引《歸藏･啟筮》： 
羲和蓋天地始生，主日月者也。故《啟筮》曰：「空桑之蒼蒼，八極之既
張，乃有夫羲和，是主日月，職出入，以為晦明。」又曰：「瞻彼上天，
一明一晦，有夫羲和之子，出於暘谷。」故堯因此而立羲和之官，以主
四時，其後世遂為此國。作日月之象而掌之，沐浴運轉之於甘水中，以
效其出入暘谷虞淵也，所謂世不失職也。20 
《山海經･大荒西經》： 
有女子方浴月。帝俊妻常羲，生月十有二，此始浴之。21 
有意思的是，郭璞注《山海經》將沐浴解釋為「使運轉」。這樣的詮解非常貼近
太陽神話內在的原始思維。人類從生到死的變化現象，以及人類心靈對生死變化的
感受，是開啟時間概念的源頭，此即奧古斯定《懺悔錄》所言：「靈魂衡量時間，而
時間衡量運動。只有人的靈魂才有能力衡量天體在時間中運行。」22而有關於生命時
間的陳說，往往託寓於日月，因此有日出為生、日落為亡、月相變化為再生、翌日
朝霞為日之重生的時間神話闡述。 
沐浴，有誕生的意涵。在日出為生、日落為亡的思維架構中，象徵新生的沐浴，
正是羲和、常羲得以使日月運轉，並且保有恆久之運轉的關鍵。因為「浴」的新生
力量，使時間從生到死的前行變化，得以展開；因為母神所保有的「浴--使重生」之
力量，因此使時間之運轉得以恆常。前引《山海經･大荒西經》稱：「此始浴之」。之
所以說「始」浴之，與此為時間首度的開啟，其後將再浴、復浴……有關。在這一
個意義上，羲和、常羲乃是啟動生命時間之輪，維護其運行，使天地萬物存在生-長
-衰亡-重生的秩序中，並永保生命力的女神。 
此外，在神話的敘述中，羲和作為使生命時間開啟者、運轉者，角色自主而崇
高，但在文學創作中，則出現駕日車的行動受到命令差遣的現象。如《離騷》： 
吾令羲和弭節，望崦嵫而勿迫。路曼曼其修遠兮，吾將上下而求索。23 
屈原之作，與個人理想跟生命時間之爭勝有關，因此透過命令羲和傳達期盼時
光留駐的渴望。此一變化發展，透露了神話傳述與文學書寫的聖俗之別。 
（三）成長變化的秩序：以「女夷司春」、「青女佈殺」為例 
女夷與青女，一主春、一主秋，一年中的春與秋，是萬物生長狀態變化最為顯
著的時間點，自古即有隱喻生與死的象徵作用。 
在原初的季節觀中，僅有春、秋二季，到後期才衍生出春夏秋冬四季。見于省
吾〈釋四方和四方風的兩個問題〉所論： 
                                                 
19 袁珂校注，《山海經校注》，頁 438。「日浴於甘淵」一句，袁珂注引清･郝懿行《山海經箋疏》云：
《藝文類聚》、《初學記》、李賢注《後漢書･王符傳》皆作「浴日於甘泉」，其中「淵」字疑避唐諱
改為「泉」。 
20 袁珂校注，《山海經校注》，頁 438。 
21 袁珂校注，《山海經校注》，頁 463。 
22 引自關永中，《神話與時間》（臺北：台灣學生書局，2007 年），頁 175。 
23 馬茂元主編，楊金鼎、王從仁、劉德重、殷光熹注釋，《楚辭注釋》（臺北：文津出版社，1985 年），
頁 52。 
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應該指出的是，書堯典才把四方和四時相配合。甲骨文和山海經沒有四
時的說法，商代的一年為春秋二季制，甲骨文只以春和秋當作季名用，
兩者有時對貞。西周前期仍然用商代的兩季制，到了西周後期，才由春
秋分化出夏冬，成為四時。由於商代只有春秋兩季，所以甲骨文不可能
以四時和四方或四方風相適應。但是，就四方和四方風的相配合來看，
已經為由兩季向四季發展準備了一定的條件。24 
于省吾認為商代只有春秋，到西周後期才分化出四季的觀念。 
至於魏慈德《中國古代風神崇拜》則透過四方風名的出現，推論殷商已有四季
的觀念： 
殷人藉由觀察植物的生長期或蟲災的週期，進而將時間分為春秋兩季，
又與空間的四分制配合，更進一步區分出明顯的四季。故四方風名的出
現正好說明瞭這一觀念的演變痕跡。25 
不管四季觀念出現的時間為何，商代之前還是後，可以確知的是最初僅有春、
秋兩季。從歷代習用的狀況亦可知，即使四季觀念已經出現，人們仍習慣以春秋代
稱一年。 
甲骨文中所見的四方風神之名，與四季萬物生長變化的狀態相應，其中東方風
神名為「析」，西方風神名為「彝」，已寓含了生與死的概念。詹鄞鑫《神靈與祭祀—
中國傳統宗教綜論》： 
四方風實際代表的是四季風。而四方風又是由四方神指使的，可見四方
神實際上又是主司四時氣候的神。這反映出很早以前，古人已將四方與
四季相聯繫了。進一步考察，可知四方神的名稱本身，就包含了四時氣
候的特點。「析」，有破開分解義，春天草木種子破殼而出，故東方神曰
析。……「彝」，有殺義（通夷）或割義（通薙），秋季草木肅殺，莊稼
收割，故西方神曰彝。26 
四方風神之名見於甲骨文字，可見以春代表生命初始、秋代表生命消亡的觀念
來源古遠，或者可說，生死與春秋的概念是連結成立、不可兩分的。 
而既然春、秋各自象徵生命時間中的初生與死亡，那麼執掌春、秋的女神，作
為生命觀的反映，應該也有帶來生命之新生與消亡的寓意，從《淮南子･天文訓》中
的敘述看來，確然如此，見： 
季春三月，豐隆乃出，以將其雨。至秋三月，地氣不藏，乃收其殺，百
蟲蟄伏，靜居閉戶，青女乃出，以降霜雪。行十二時之氣，以至於仲春
二月之夕，乃收其藏而閉其寒。女夷鼓歌，以司天和，以長百穀禽鳥草
木。高誘注：女夷 ，主春夏長養之神也。孟夏之月，以熟穀禾，雄鳩長鳴，
為帝候歲。是故天不發其陰，則萬物不生；天不發其陽，則萬物不成。27 
其中豐隆為雨神、青女為秋霜之神、女夷為春夏長養之神，豐隆性別不明因此
不論，青女、女夷由名稱可知為女神，並且一位在「秋三月」現身，以降佈霜雪、
發散陰寒之氣為職守，有秋神之意；一位在「仲春二月」現身，以鼓歌象徵天地和
                                                 
24 于省吾，《甲骨文字釋林》（北京：中華書局，1999 年），頁 124。 
25 魏慈德，《中國古代風神崇拜》（臺北：台灣古籍出版公司，2002 年），頁 80。 
26 詹鄞鑫，《神靈與祭祀—中國傳統宗教綜論》（南京：江蘇古籍出版社，1992 年出版，2000 年重印），
頁 41-42。 
27 何寧，《淮南子集釋》，頁 231-232。 
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融、長養百穀禽鳥草木為職守，有春神的意味。28性別、季節、執掌，及其中節制生
命成長變化之秩序的作為，都能夠落實女神形象為生命觀之反映、女神執掌生命時
間的推論。 
（四）死亡現象的超越：以「西王母不死藥」為例 
生命思維是神話的核心，卡西爾《人論》認為，神話的內容儘管多元，但是其
整體精神可以用「對死亡現象堅定而頑強的否認」來概括： 
在某種意義上，整個神話可以被解釋為就是對死亡現象的堅定而頑強的
否認，由於對生命的不中斷的統一性和連續性的信念，神話必須清除這
種現象。29 
從這個角度切入觀察中國神話，西王母的存在可謂此一思維的集體表現。西王
母為主宰長生永壽之神，漢･焦延壽《易林･訟之泰》：「弱水之西，有西王母。生不
知老，與天相保。」西王母所居崑崙山，為無有生死、與天地同壽之聖界，其上有
不死樹、30有食之不死的玉英、31凡人登臨亦得不死；32后羿嫦娥神話發揚了西王母
持有不死藥的說法，如《淮南子･覽冥訓》：「羿請不死之藥於西王母，姮娥竊以奔月」；
33漢代鏡銘中多見「壽如東王公西王母」的文辭；34今所見西王母圖象中座旁所環繞
的兔、鹿、蟾蜍、九尾狐等也都是生命繁衍不絕的象徵。 
西王母之所以成為生命觀中超越死亡之思維的集合體，與日月神話有關。太陽
的前行變化，象徵生命時間的前行變化，因此日正當中代表壯年，而太陽之西沈，
則代表了生命的衰亡，月亮便是走在死亡重生之路上的太陽，太陽經過了黑夜中的
生命再育變化，翌日又得以再度輝耀東昇。此一日月永恆死而再生的生命歷程，便
是先民藉以否認死亡現象、堅定生命不中斷之信念的神話寄喻。據丁山、35杜而未36
等學者所考，西王母本為「月神」，又從日月為一體之變化的生命神話思維、西王母
圖象中日月同列、西王母神話中太陽月亮象徵同在等跡證看來，西王母實為日月兼
掌，主宰孕育與重生之力量的母神。37所謂西王母持有不死藥，其實象徵的是西王母
持有使生命永恆再生的力量。蔡大成〈論西王母形象中的薩滿教因素〉亦提到：「西
王母之所以位配西方，正是順從初民祈求落日東山再起的願望，用所操不死之藥使
                                                 
28 女夷，後世以為花神，見明･陳懋仁《庶物異名疏》、明･馮應京《月令廣義》，這也是司春功能的
展現。 
29 卡西爾，《人論》，頁 107-108。 
30 《山海經･海內西經》：「海內崑崙之墟在西北……開明北有視肉、珠樹、文玉樹、玗琪樹、不死樹。」
郭璞注不死樹：言長生也。 
31 馬茂元主編，《楚辭註釋･九章･涉江》，頁 320：「登崑崙兮食玉英，與天地兮同壽，與日月兮同光。」 
32 何寧，《淮南子集釋･地形訓》，頁 328：「崑崙之丘，或上倍之，是謂涼風之山，登之而不死。」 
33 何寧，《淮南子集釋･覽冥訓》，頁 501。 
34 如新疆天山天池管理委員會編，《西王母研究集成･圖象資料卷》（桂林：廣西師範大學出版社，2009
年），頁 342 永康元年神人神獸畫像鏡銘文：「延壽命長，上如王父、西王母兮。」頁 346 蓋方神人
神獸畫像鏡銘文：「……青龍、白虎居左右，與天相保無窮之，東有王父，西有王母，仙人子喬赤
松子，天王日月為始祖，位至三公宜□□，壽命久長，主如山石……。」 
35 丁山，《中國古代宗教與神話考》（上海：上海書店，2011 年），〈月神與日神〉，頁 71：「西王母即
月精。」 
36 杜而未，〈崑崙文化與不死觀念〉，收入新疆天山天池管理委員會編，《西王母研究集成･論文卷》（桂
林：廣西師範大學出版社，2008 年），其頁 157 頁云：「西王母居玉山，又居崑崙山，二山皆為月
山，在那裡可以食鳳卵、飲甘露，有一切的好滋味，月山是一種天堂。西王母名婉妗，按即南洋
的 wulan（月）。」 
37 參見林雪鈴，〈後起大母神？--以西王母為樞紐的二元女神譜系蠡探〉，《應華學報》，第七期，頁 1-43。 
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太陽性格的羿起死回生。而月亮性格的姮娥從中得利……中國古代對西王母的崇拜
更多地源自『死而又育』的月亮與西王母不死藥的必然關聯。」38對西王母的崇拜，
背後隱藏的是對月亮死而又育之生命力量的崇拜。永生之崑崙山、長生不死之仙藥、
持有仙藥之西王母的存在，都根源於人類對永久延續生命的企求。西王母的形象與
功能，可謂忠實反映了先民的生命觀。 
三、由母親原型所架構起的詩學關係 
詩學39一詞具有兩種意涵，其一專指針對詩歌藝術的研究，其一則與詩的發生
論—「詩性思維」聯繫起來，認為詩性思維是人類心靈對生命的感知，這些生命感
知透過語言符號的運用被抒發出來，成為作品，因此透過對語言符號的解析，回溯
人類心靈對存在意義之感知與構築歷程的科學，便稱為詩學。 
詩性思維一詞，由 18 世紀義大利學者維柯（Giambattista Vico, 1668-1744）在《新
科學》中提出，之所以稱為「新」，用意在於與當時透過理性建立的科學研究相抗衡。
該說認為在詩性思維的發動下，心靈主體突破了主客體的理性分別限制，而將主觀
的情感融入於客觀的事物中，形成為主客合一、彼我不分的一體境界。這樣的境界，
不是過去透過理性邏輯思維所建立的科學所能窮究，但更趨近於存在的真實。 
劉成紀〈維柯與當代文化詩學〉論述維柯所提出的詩性思維與詩學研究間的關
係，認為： 
對於當代中國文化詩學研究者來講，雖然維柯《新科學》的啟迪是全方位的，
但他們卻更願意以此為基點去觀照中國文化的詩性傳統。……按照維柯的觀
點，當人用詩性思維面對外部世界時，他對世界的把握往往是整體性的，這
種整體是以詩情統攝、以詩意貫通的生氣氤氳的整體。……中國傳統文化不
缺乏詩性，缺乏的是一種對於詩性的科學把握；中國傳統思維是一種詩性思
維，但這種思維卻沒能充分地以理論的方式被思維。面對這種情況，維柯的
方式無疑就成了對這種匱乏和闕如的有效填補。40 
其中點出了詩性思維的特質，以及詩性思維概念對於詩學研究的重要性。 
維柯被視為西方人文科學的重要奠基者，其精神在 19 世紀末至 20 世紀初所興
起的人類學中得到延續，如列維-布留爾（Lévy-Brühl, 1857-1939）的「原始思維」
理論便具有詩性的精神，其說並帶給神話及文藝研究重大的啟示。無論是受互滲律、
矛盾律等影響，因而主客不分、以天地萬物為同一生命體的神話諸說，或是詩歌中
主客一體、意象交融的感悟，并可視為在詩性思維的作用下所鎔鑄出的詩化境界。 
女神作為主體心靈中生命觀的對象化演述，同樣具有著詩學的意義，而兩者之
間建立起詩學聯繫的原因，應與人類在受母親養育的生長過程中，所建立起的精神
形式有關，母親如同人類心靈最初觀看世界的視窗，由此延伸出去，與主體心靈存
                                                 
38 新疆天山天池管理委員會編，《西王母研究集成･論文卷》，第一冊，頁 400。 
39 詩學（Poiètikè, Poietics）一詞最初見於古希臘哲學家亞里斯多德（Aristotle, 384-322B.C.）的論著
《詩學》（Poietics），後來成為文藝理論的泛稱，意近於詩藝。而隱喻這個論題，也是亞里斯多德
在《詩學》中提出的。[意]翁貝爾托･埃科著，王天清譯，《符號學與語言哲學》（天津：百花文藝
出版社，2005），頁 179：「隱喻這個論題，是亞里士多德首次在《詩學》（1457, 1-1458, 17）中提
出的。」 
40 劉成紀，〈維柯與當代文化詩學〉，《南京師範大學文學院學報》，2003 年第一期，頁 25。 
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在有關的感知、觀看世界之維度的建立，亦所謂生命觀、世界觀的形成，無一不受
母親養育經驗的影響。 
我們可以用「母性」此一觀念，來涵括包含先天的與後天的母親特質，統合人
類心靈共通的母親經驗與認知。 
母性（maternity）包含了自然的與社會的兩個層面，自然的母性為母體、生育
及親子關係，此處的親子關係主要指生育與被生育的自然聯繫，至於慈愛奉獻的母
愛表現，則較多屬於社會母性中母職、母儀與倫常孝道中的一環。對於母性的感受，
除了慈愛奉獻以外，也包含了殘酷掌控的一面。 
無論是女神形象或是原始生命觀所展現出來的特質，均具有上述母性的成分。
在生命觀方面：母性中 1.母體擁有生育力、2.生育與被生育的關係、3.母性的養護、
4.規律秩序的賦予、5.慈愛與殘酷的兩面等特質，在原始生命觀中俱有所體現。人生
天地間，其生命是化育力量的一部份、跟天地具有所從生的聯繫感、既受養護又受
操縱，天地與命運時時展露慈和與殘酷兩面的對待。生命永世不絕，在從生到死乃
至重生之不朽循環中的想法，與母體生育力亦有關，母體在神話思維中被視為一個
具有永生力量的微型宇宙。如楊克勤在《夏娃、大地與上帝》中所提到的：「子宮與
大自然同是生育的實體與表徵」、「女性、身體、大自然之間存在著不可分割的關聯，
一個生命系統的複雜關聯。」41 
又在女神形象方面：女神則除了展現生育力、生命所從出、養護生命、賦予規
律等母性特質，在母職母儀方面又有更多的表現。如女媧之「劇務」、「煉石補天」，
展現母者的劬勞與對子女的保護；羲和日日駕日車巡迴，展現母親對日常生活的維
持；女夷、青女所實施的秩序，如同社會規約的傳授與奉行等等。而來自於母親的
偉大感、受造感、所從生之連屬感、依賴感等，也同時投射在女神身上。 
由以上可見生命觀與女神形象俱以母性經驗為基礎，並同出於母親原型、大母
神原型所打造，由於這兩層關係，女神與生命觀之間於是呈現出同質同構，且可相
互詮釋的現象。 
值得注意的是，做為生命觀之擬人化、對象化的女神，界乎天與人、宇宙與自
我之間，雜揉了對母親的心靈印記、對生命存在的看法，以及自我存在的感知等，
其書寫活動，如同人類心靈投射在天人關係中觀看自我存在的假身，具有特殊的詩
學意義。 
四、結論 
里奇在對約瑟夫･坎貝爾「人類頭腦早期印記」研究的引述中說到： 
他找到了某種人類頭腦的早期印記—嬰兒在羊水天堂般的護佑中無重力地漂
浮；第一次呼吸時對窒息的鬥爭和恐懼；從母親的乳房吮吸乳汁和母親不在
時的被拋棄感—它們永無止境地被再現、被尋找或被隱藏，它們是神話、詩
歌和藝術讓我們再次經歷的有力回應。42 
                                                 
41 楊克勤，《夏娃、大地與上帝》（上海：華東師範大學出版社，2008 年），頁 300。 
42 [美]艾德麗安･里奇（Adrienne Rich）著，毛路、毛喻原譯，《女人所生—作為體驗與成規的母性》，
頁 113。 
* 感謝匿名審查委員細心閱讀與所提指正意見，使拙文疏漏之處得據以修訂。 
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由於此一早期的心靈印記及母親心理原型的作用，人類心靈對生命存在的感
受，包括：「生命的源初：黑暗的引道、光明的乍現」、「生命存在的空間：母體」、「生
命存在的樣貌：秩序的依存與掙脫」、「生命存在的處境：受眷顧與被拋棄」等等，
無一不受母性的體驗影響。 
母性的特質與力量展現，具體表現在原始生命觀中的化育力量、時間輪轉、秩
序控制、死亡超越等概念上，包括女性產育生命現象與化育力量的關係；生育與生
命時間開啟輪轉的關係；受母親養育過程中，依賴與害怕被遺棄之心理的投射；生
命秩序受到母親掌控的經驗投射等等，均為其例。 
女神的塑造同樣出於母親心理原型，受母性的經驗所影響，因此呈現出與生命
觀同質同構、相互詮釋的現象，所不同的是：生命觀和女神雖然都出自於母親原型
的心理投射，但女神卻是擬人化的對象、能融入更多自身的對女性的心靈記憶，重
要的是女神可與天地相對待，也可與人相對待，可經天營地、上天下地、移山倒海，
復可左右生靈命運，遂成為天地對待己身的寫照，是生命觀的投射隱喻，人在所從
生之天地間一個自我的鏡像，具有特殊的詩學意義。 
在女神對原始生命觀的演述中，女神形象所顯示出來的，如同一個個主體生命
意識的存在：女媧的形象申說著對天地化育力量的感知、羲和御日申說著對時間規
律輪轉的感知、女夷司春申說著生命受主宰者節制的感知……當女神的詩學本質被
揭露，而人們也嘗試透過共通的感覺經驗去接近它，女神形象所凝結的詩境於是被
釋放出來，並被不朽地傳述。 
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